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Comunitat, cultura i rac;a. Aportacions de I'antro-
pologia a I'educació multicultural 
Gonzalo Jover Olmeda i David Reyero García* 
Pluralitat, comunitat individu: el context del debat 
L'interes actual pel tema de la comunitat, de les relacions amb les 
altres persones i de la constitució deis individus dintre d'aquestes 
comunitats i relacions respon, més enlla de la sempre estimulant dis-
cussió intel'lequal, a la problematica real de la convivencia en un món 
cada vegada més interrelacionat en que, al mateix temps, augmenta 
la magnitud deis conflictes xen6fobs, fonamentalistes, etc., que supo-
sen un nou incitament just quan semblava que s'havien acabat les 
amenaces més grans per a aquesta «civilització», les pretensions d'u-
niversalitat de la qual ara es posen en dubte. Aplicat a I'educació, el 
debat se centra en el sentit i en les possibilitats d'una educació mul-
ticultural o intercultural,' que no és res més que I'intent de respondre 
a com cal educar en comunitats en qué la diversitat cultural és la nota 
característica, com s'han de compaginar a través de I'educació les 
* Gonzalo Jover és doctor en Pedagogia i professor titular de la Facultat d'Educació 
de la Universitat Complutense, on imparteix, entre altres, I'assignatura d'Antropologia de 
l'Educació. És autor del lIibre Relación educativa y relaciones humanas (Barcelona. Her-
der, 1991). 
* David Reyero és becari de Formació del Personal i investigador en el departament 
de Teoria i História de I'Educació de la Universitat Complutense, en el qual realitza un 
projecte sobre les noves tendencies postmodernistes en educació, tema que ha estudiat 
a Penn, State University, amb HA Giroux. 
Adreya professional: Departamento de Teoria e Historia de la Educación. Facultad de 
Educación. Universidad Complutense. Paseo de San Juan XXIII, s/n. 28040 Madrid. 
(1) No entrem aquí en la distinció entre multiculturalisme i interculturalisme, que ha estat 
abordada des de diferents perspectives. Per algunes persones, multiculturalisme es 
referiria a la 'situació de pluralisme cultural', mentre que interculturalisme seria la 
'resposta educativa a aquesta situació' Per d'altres persones, i en un altre sentit, 
interculturalisme implicaria una concepció etnocentrica i essencialista de les cultu-
res, concebudes com a compartiments estancs, mentre que multiculturalitat o pluri-
culturalitat faria referencia a una concepció postmoderna i relativista (Flecha, 1994: 
69-73). En I'actualitat, la distinció no se sol emprar i el terme multicultural, predomi-
nant en I'ámbit nord-americá, ha acabat per imposar-se 
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diferents formes culturals d'entendre el que som, formes avui foryades 
a conviure dintre d'uns mateixos espais restringits. 
Enfront de I'ideari individualista de la modernitat liberal i de la idea 
de nissaga kantiana d'una racionalitat alliberada i d'un individu que es 
constitueix en el buit, les postures comunitaristes accentuaran el sen-
tit de pertinenya de I'ésser huma a contextos, tradicions i comunitats 
particulars, oposant-se d'aquesta manera a la pretensió d'un criteri 
omniabastant, més enlla de tota cosmovisió o contingut normatiu espe-
cífic, que propugna el liberalismeracionalista i el seu programa polí-
tic assentat en les nocions de tolerancia i neutralitat, nocions en les 
quals es veura I'anul·lació de les formes concretes d'expressió2. Així, 
per al comunitarista Sandel, la tolerancia liberal basada en el principi 
de neutralitat i dret d'autonomia deis individus presenta dos proble-
mes principals. El primer, el de la seva dificultat per assegurar sufi-
cientment la cooperació social entre els subjectes. El segon, el de la 
qualitat del respecte que la tolerancia així entesa promou. El seu punt 
débil és que no proporciona arguments ni a favor ni en contra, en si 
mateixes, de les practiques que es tracta de tolerar, amb la qual cosa 
es talla la possibilitat de discussió sobre el seu valor en si. Davant 
d'aquest tipus de tolerancia negativa, assenyala Sandel, un respecte 
profund requeriria, si no admiració, com a mínim alguna mena d'apreci 
cap a aquestes practiques (Sandel, 1989: 536-537). Seguint Charles 
Taylor, ja no es tracta, per tant, només de tolerar, d'estar passivament 
al costat de I'altra persona, sinó també de reconéixer la seva valua 
en si, la qual cosa implica situar-se en un horitzó compartit de signi-
ficació i valor (Taylor, 1993: 43-107 i 1994: 77-87). L'Estat modern, afir-
ma per la seva part Pietro Barcellona, 
"neutralitza les diferencies internes i els vincles de pertinenga comu-
nitaria i projecta cap a I'exterior la instancia d'exclusió del diferent" (Bar-
cellona, 1992: 83). 
Més enlla d'una igualtat i d'una unitat formals, no hi ha en aquest 
Estat esferes socials ni vincles de solidaritat, sinó indiferéncia recí-
proca; sota el seu aparent caracter integrador s'amaga I'exclusió del 
no assimilable. 
(2) Aquesta crítica a la creenc;:a en I'ésser humá universal, per damunt de les seves 
contingéncies, és la companya inseparable del projecte de la modernitat. Ja a I'ini-
ci de la 11·lustració podem trobar atacs en aquest sentit a les idees de la Revolució 
(De Maistre -V.O. 1796-, 1990: 66-67; Fienkelkraut, 1994: 14-24). 
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Pero partidaris del liberalisme dubten de la capacitat del comuni-
tarisme per respondre coherentment al problema que aquest objecta. 
"En efecte -escriu encara Rawls a El liberalisme polític- cal abando-
nar I'esperanya d'una comunitat política si per tal comunitat entenem 
una societat política unida en I'afirmació de la mateixa doctrina com-
prehensiva. Aquesta possibilitat está exclosa pel fet del pluralisme rao-
nable unit al rebuig de I'ús opressiu del poder estatal per 
véncer-lo"(Rawls, 1996: 178). 
0, si es va encara més Iluny, s'arriba a afirmar que: 
"si bé no tot comunitarisme és xenófob, no deixa de ser simptomátic 
que les reaccions contra les persones diferents de les societats desen-
volupades s'estiguin expressant, a la defensiva, en Ilenguatges particu-
laristes i comunitaristes" (Thiebau, 1992: 60). 
El debat així plantejat sembla, per tant, portar a una mena de punt 
mor!. Potser aixo explica que la seva última fase s'hagi caracteritzat 
pels intents d'acostament entre les distintes postures, com el que des 
de la banda del liberalisme han protagonitzat el mateix Rawls o Dwor-
kin, aquest últim amb la seva coneguda proposta d'una «comunitat libe-
ral» (Dworkin, 1989 i 1993), o com el que, d'altra banda, ha portat 
Taylor a rebutjar l'apel'latiu de «comunitarisme», entre altres motius -
afirma responent als seus crítics-, perqué indueix la sensació erronia 
que el seu proposit consisteix a oposar a un principi liberal de neu-
tralitat un principi comunitarista, quan el que persegueix és simplement 
mostrar com aquest principi liberal no és I'últim i incondicionalment valid 
i omniabastant principi d'organització política, sinó una opció més, una 
manera més de veure les coses entre unes altres de possibles amb 
les quals s'ha de conjugar (Taylor, 1994b: 250). Si es volgués traduir 
aquests moviments a termes pedagogics, es tractaria de trobar possi-
bilitats d'articulació entre les dues perspectives que permetessin donar 
una res posta coherent al problema educatiu de les societats multicul-
turals3 . Societats en les quals -assenyalava no fa gaire Walzer- el 
conflicte no es produeix ja tant entre multiculturalisme i hegemonia, com 
entre multiplicitat de grups i multiplicitat d'individus, amb les seves 
corresponents force s contraposades, de manera que es fa 
"precís proposar-se com a objectiu un equilibri entre les dues forces, 
la qual cosa significa que no podem ser defensors incondicionals ni del 
multiculturalisme ni de I'individualisme; no podem ser simplement comu-
(3) Hem rastrejat aquesta via a proposit del projecte educatiu de la Unió Europea a 
Jover (1995). 
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nitaris o liberals, sinó de vegades una cosa i de vegades una altra, 
segons el que reclami aquest equilibri" (Walzer, 1995: 113). 
Peró, si de cara al fenomen multiculturalista actual, no es pot ser 
ja ni solament liberals ni solament comunitaristes, potser el que es 
requereix és la recerca d'un altre tipus de plantejaments, assajar unes 
altres vies d'acostament al problema. En el nostre cas, la pregunta 
sera: qué pot aportar I'antropologia a la reformulació d'aquest debat? 
L'antropologia els nous estudis multiculturalistes 
La discussió sobre la relació entre comunitat i individu, que s'ha 
perfilat com una de les més atraients deis últims anys en el terreny 
de la filosofia moral i política, i les línies essencials de la qual hem 
esbossat, adquireix noves possibilitats si es contempla des de les 
aportacions que hi pot fer I'antropologia empírica, en la qual tradicio-
nalment ha representat també un objecte central d'estudi, ja que la 
pregunta per la comunitat i la constitució de I'individu en ella no és 
res més que la vella pregunta antropológica per la identitat cultural 
que defineix els pobles i els seus membres. 
I precisament perqué es tracta d'un vell interés antropológic crida, 
en primer Iloc, I'atenció I'escas eco que, sobretot en I'ambit nord-ame-
rica, els antrop61egs es queixen de tenir en el debat multiculturalista 
actual, i I'enfrontament que aquests mantenen amb els teórics del mul-
ticulturalisme i de la disciplina d'origen anglosaxó coneguda com a 
Cultural Estudies, als quals acusen de no haver-Ios consultat a I'hora 
de parlar de cultura (Perry, 1992 i Rosaldo, 1994). La queixa no 
expressa més que una reedició d'aquella postura que diu: "Nosaltres 
podem parlar, tenim el coneixement de la tradició, la disciplina, vosal-
tres no, almenys no sen se consultar-nos». Obviament la qüestió no es 
presenta en aquests termes, sinó disfressada de raons com ara: 
"Al cap i a la fi, les noves tendéncies multiculturals no ofereixen res 
que I'antropologia no hagi fet ja fa molt de temps" o "En no consultar-
nos el que passa es repeteixen preguntes que I'antropologia ja havia 
solucionat" o "Manegen un concepte de la cultura molt simplista". 
Aquests conflictes s'han de situar en el context més general de la 
problematica, situació que per al conjunt de les ciéncies socials ha 
suposat la crisi del paradigma de la modernitat i de les dificultats que 
aquestes disciplines troben per adaptar-se als requeriments teórics i 
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practics que ha generat aquesta crisi, tal com il'lustra Clifford Geertz 
en el seu treball Disciplines (Geertz, 1995). L'origen de la disputa se 
situa, per tant, en la irrupció de la propia condició postmoderna. 
Aquesta, definida en poques paraules per la dissolució de les meta-
narratives i els valors absoluts, i susceptible d'englobar pensadors de 
les tendencies i les ideologies més diverses, ha produH en el món de 
les ciencies socials el sorgiment de noves formes d'estudiar la reali-
tat, entre les quals hi ha aquests nous estudis multiculturalistes que 
es caracteritzen tant per acollir autors procedents deis ambits episte-
mologics més variats com per la seva nova concepció de la cultura. 
Pero la nova situació generada tampoc no es reflecte ix amb exac-
titud dient simplement que I'antropologia representa un coneixement 
tradicional o modern i el multiculturalisme un coneixement nou i post-
modern. La realitat ofereix múltiples interrelacions entre els enfoca-
ments, i s'ha denunciat I'existencia tant d'un postmodernisme 
reaccionari com d'un multiculturalisme comercial (Chicago Cultural Stu-
dies Group, 1994: 114-139 i Giroux, 1994: 3-24). I existeix també un 
important grup d'antropolegs que han intentat adaptar-se als reptes de 
la postmodernitat, i que a partir de la primera meitat deis anys vui-
tanta van comenc;;ar a qüestionar-se seriosament I'autoritat de I'an-
tropoleg i la seva subjectivitat plasmada en la relació amb el text'. Ara 
bé, s'ha criticat que 
"els etnógrafs postmoderns habitualment representen la trobada dialó-
gica de I'etnógraf com si aquest fos el lIoc real d'interacció, com si les 
formes de compromís cultural es poguessin reduir a un dialeg apolític" 
(Chicago Cultural Studies Group, 1994 131). 
S'ha suggerit que aquest dialeg apolític pot estar relacionat amb el 
lIenguatge propi de I'antropologia (Rosaldo, 1993 114), pero, en el fons, 
també es pot pensar que és la postura més coherent amb la propia 
condició postmoderna i que la incongruencia es continuar mantenint 
des d'aquesta condició ideals étics d'emancipació i d'igualtat, lIevat que 
es converteixi el postmodernisme en quelcom tan elastic, tan al gust 
de cadascú, que esdevingui absolutament irreconeixible i operatiu. 
Aquesta crítica d'actitud apolítica que els multiculturalistes fan a 
I'antropologia postmoderna marca la línia de separació entre els dos 
enfocaments. Els primers fan 
(4) Dues de les mostres més representatives d'aquest moviment antropológic són els 
treballs de Marcus i Cushman (1982) i Clifford i Marcus (1991). Actualment el seu 
principal órgan d'expressió es pot localitzar a la revista Cultural Anthropology. que 
neix amb el convenciment que les situacions actual s «requereixen una ruptura amb 
el passat davant d'un nou món que de mana canvis en les practiques de qüestio-
nament i representació» (Marcus, 1995: IX). 
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"emfasi en la contextualització social de les formes culturals (definides 
com a constructes simbólics) com a mediacions del procés social. Entre 
els tipus de processos esmentats de manera prominent hi ha la pro-
ducció i la reproducció amb un emfasi especific en les noves formes 
de producció cultural, com nous mitjans de comunicació entesos com 
a Ilocs de transformació social. Hi ha un inleres en els canvis histórics 
i un interes en la comparació al lIarg de periodes histórics i de fronte-
res espacials. Al mateix temps s'emfasitza la continua relleváncia de les 
tecniques d'análisi textual provinents deis estudis literaris" (Turner, 1994: 
416-417). 
El multiculturalisme es presenta com un moviment per al canvi, amb 
una finalitat política. Per contra, I'antropologia de la postmodernitat 
apareix encara massa enredada en la seva própia troca epistemoló-
gica. 
Hi ha persones que, sensibles a aquest panorama, clamen des de 
I'interior de I'antropologia per la reafirmació del seu paper cívic i edu-
catiu, tal com ha fet recentment Martin en el número monografic que, 
amb motiu de les mesures empreses a I'estat de Califórnia en políti-
ca d'immigració, acaba de dedicar al problema racial la revista An-
thropology and Education Quarterly. Per a I'autora, és simptomatica 
d'aquesta actitud descompromesa en la qual, impulsada entre altres 
raons pel seu to relativista, es troba avui I'antropologia la mínima res-
posta que des d'aquesta s'ha donat a best-sellers com The Bell Curve 
(Herrnstein i Murray, 1994), i en general I'escassa projecció de I'a-
portació antropológica en la discussió pública i el tractament educa-
tiu d'aquest tipus de problemes, situació davant la qual exhorta els 
antropólegs a 
"mirar-nos a la cara i preguntar-nos si no hauriem de fer quelcom més 
per promoure solucions positives als problemes humans del present i 
el futuro Un bon punt de partida és el d'una educació antiracista a tra-
vés de la presentació clara i accessible de I'actual discussió antro-
pológica sobre la raya i I'etnia" (Martin, 1996: 265). 
La necessitat de col'laboració resulta de fet inevitable, ja que els 
propis estudis multiculturalistes no semblen poder prescindir a I'hora 
de desenvolupar el seu projecte polític deis instruments conceptuals 
que I'antropologia s'ha encarregat de refinar. D'altra manera, poden 
arribar a provocar-se efectes oposats als que es pretenen. Al nostre 
parer, en representa un bon exemple I'assimilació que es realitza sovint 
en els programes d'educació multicultural entre els conceptes de cul-
tura i raya. 
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L'educació multicultural els conceptes de cultura rac;a 
Antropologicament, no hi ha dubte que, com insisteixen les tendén-
cies comunitaristes actuals, les identitats no es forgen en el buit, sinó 
en contextos socials i culturals determinats, amb les seves tradicions, 
cosmovisions i Ilenguatges. Aquesta és la part de veritat que enclou 
el concepte antropologic d'enculturació. Pero, juntament amb la seva 
veritat, la seva debilitat, la seva incapacitat per explicar no només la 
continu'itat, sinó també el canvi cultural, ha portat a abandonar-lo i a 
parlar ara, més aviat, de processos de transmissió i adquisició cultu-
ral, amb aixo es vol subratllar que els subjectes socials no són 
"mers receptors passius d'informació, sinó que estan capacitats per 
qüestionar i modificar el coneixement que -emprant els termes tradi-
cionals- els han estat transmesos" (García y Pulido, 1994: 97). 
El que al cap i a la fi expressa aquest fenomen és el que des de 
I'antropologia s'ha anomenat "la relació dialéctica entre ésser huma i 
cultura», a la qual es refereix Keesing en un ja classic treball on afir-
ma: 
"La conducta deis individus esta guiada, canalitzada, limitada per prin-
cipis i regles culturals sobre el joc de la vida i sobre com s'ha de jugar. 
Pero són els individus, en prendre decisions, en seguir estratégies, en 
maximitzar valors, en formar coalicions, els que generen les pautes de 
la vida social. Les regles del joc en si mateixes estan generades i són 
canviades per les pautes de joc de les quals elles són guies en una 
dialéctica contínua" (Keesing, 1995: 66). 
Antropologicament la cultura apareix, doncs, com quelcom dinamic, 
configurador d'identitat en els éssers humans i al mateix temps efec-
te de I'acció d'aquests éssers humans, canviant, en última instancia, 
de contorns menys rígids i precisos deis que de vegades es dóna a 
entendre quan es parla de comunitats o de variabilitat cultural. Enten-
dre-Ia en un significat massa tancat o estatic pot, per contra, refor(far 
el tipus d'actituds d'exclusió que es tracten d'evitar, ja que convé tenir 
en compte que, com observa Said, el mateix concepte de cultura i la 
descripció de I'altra persona poden actuar amb un efecte de cossifi-
cació i dominació (Said, 1990). Es corre aquest risc quan, tal com s'ha 
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indicat, s'assimiladiversitat cultural a diversitat racial, cultura a ra-
<;a5,sense fer cas de més d'un segle de trajectória antropológica. 
Els orígens d'aquest problema es remunten, efectivament, als ini-
cis de I'antropologia al segle XIX. Com assenyala Harris (1993: 87 s.), 
tot i que des de la imatge relativista que avui en tenim tendim sovint 
a oblidar-ho, durant aquesta primera época de I'antropologia, domi-
nada per I'evolucionisme cultural, hi havia tota una cadena lógica que 
relacionava factors biológics, ra<;a i cultures superiors, fins a I'extrem 
que cap deis antropólegs importants entre 1850 i 1900 sembla que 
s'escapi d'aquest tipus de plantejaments. Basti, a titol de mostra, citar 
aquestes paraules de qui sera considerat fundador de I'antropologia 
cultural, Edward B. Taylor, que, tot i que es tracta deis autors més 
moderats, no se separa del corrent del seu temps: 
"En la humanitat sembla que existeixen una capacitat intel'lectual i un 
temperament innats. La historia ens ensenya que unes races han 
avan<;:at en la civilització, mentre que unes al tres s'han detingut quan 
han arribat a cert límit o han retrocedit, i una explicació parcial d'a-
quest fenomen la trobem en observar les diferéncies de capacitat 
intel'lectual i moral entre tribus tals com ara els natius de I'África i 
d'América i les nacions del vell món que els han venyut o que els han 
subjugat" 
Sembla raonable la hipotesi que I'última [raya] que es va formar a la 
regió temperada va ser la ra<;:a blanca, menys apta que les altres per 
resistir la calor extrema o per viure sense les aplicacions de la cultu-
ra, pero dotada de les facultats d'elevar-se al coneixement científic i 
governar, facultats que han col'locat a les seves mans el centre del 
món" (citat a Harris, 1993: 121.)6 
Davant d'aquest primer tipus de plantejaments, a partir de 
comen<;ament del segle xx i gracies sobretot a les investigacions de 
F. Boas, I'antropologia accepta que tots els grups humans poden 
aprendre els distints repertoris culturals deis altres sen se que hi hagi 
necessitat que existeixi una nova variació genética; que el ritme evo-
(5) Error del qual, des de la banda del comunitarisme, tampoc sembla escapar Pietro 
Barcellona en el tractament que realitza del tema a Postmodernidad y comunidad 
(Barcellona, 1990: 81-85). 
(6) L'evolucionisme cultural, anterior a I'evolucionisme biológic, va voler trobar en aquest 
una lont de justilicació. Els resultats són ben coneguts: esclavitud, camps d'exter-
mini, neteges étniques ... conseqüéncies en les quals es recolzen els detractors de 
les teories darwinistes de I'evolució, tot i que pressuposen, aixó no obstant, la inevita-
bilitat d'una equivaléncia entre variabilitat interespecílica i intraespecílica que, si bé 
és present en el darwinisme original, es troba ja molt Iluny de ser mantinguda per 
les noves teories de I'evolució biológica (Agustí, 1994: 62-80). 
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lutiu de cada cultura no esta influH d'una manera apreciable per les 
característiques genétiques. O'aquesta manera, al lIegendari informe 
Raya i historia, escrit I'any 1952 per encarrec de la Unesco dintre del 
seu programa d'accions contra el racisme, Lévi-Strauss no dubtara ja 
a dir que: 
"el pecat original de I'antropologia consisteix en la confusió entre la 
noció purament biol6gica de raga (suposant a més que, fins i tot en 
aquest terreny limitat, aquesta noció pot aspirar a I'objectivitat, la qual 
cosa la genética moderna posa en dubte) i les produccions sociol6gi-
ques i psicol6giques de les cultures humanes" (Lévi-Strauss, 1993: 40). 
Com se sap, vint anys més tard la Unesco va tornar a encarregar 
un estudi semblant a I'antropóleg francés, en el qual, sota el títol Raya 
i cultura, va mantenir una actitud menys compromesa amb les pre-
tensions de I'organisme internacional, i en el qual la necessitat d'ex-
plicació de la diversitat cultural atenent factors biologicoracials es 
presenta, més aviat, com una hipótesi no necessaria, i arriba a pro-
posar com a postura científicament més plausible la d'una inversió deis 
termes i la de I'existéncia de distintes línies de desenvolupament cul-
tural, que farien que en diferents moments i aspectes es pogués par-
lar d'una superioritat relativa entre les cultures (Lévi-Strauss, 1993: 
105-142). 
En aquesta mateixa obra indicava Lévi-Strauss: 
"no li correspon a l'etn6leg dir el que és o no és una raga, perqué els 
especialistes de I'antropologia física, que ja fa gairebé dos segles que 
ho discuteixen, mai no s'han posat d'acord, i res no indica que avui 
estiguin més a prop de fer-ho respecte a una res posta sobre la qües-
tió" (Lévi-Strauss, 1993: 107). 
Peró per a I'antropologia cultural posterior és ciar que el criteri 
de la raya no és solament un aséptic instrument de classificació 
biológica, sinó també un terme carregat de connotació social, fins al 
punt que: 
"els antrop61egs han vist en el de la raga un concepte enganyós i peri-
lIós, i han criticat la seva utilitat analítica a I'hora de comprendre I'a-
daptació i la variació humana" (Martin, 1996: 253). 
Així doncs, una primera conseqüéncia d'aquest replantejament 
antropológic de les nocions de raya i cultura hauria de ser una revisió 
del seu ús en els programes d'educació multicultural. Fer-Ies equiva-
lents no només representa caure en un reduccionisme i en un essen-
cialisme del concepte de cultura, sinó que, a més, Iligar un concepte 
eminentment adaptatiu com el de cultura a un de molt més estatic com 
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és el de raya' pot portar a entendre I'educació multicultural de mane-
ra contraria a I'objectiu de la própia activitat educativa. Així, s'ha arri-
bat moltes vegades a I'equívoc de pensar que I'objectiu d'aquesta 
activitat es redueix a conservar d'una manera gairebé acrítica (no es 
pot ser crític amb les característiques genetiques) les cultures deis edu-
cands tal com són transmeses per les generacions anteriors, en que 
I'educador es limita a potenciar-les, sigui n quins siguin els seus valors . 
Peró amb la intenció d'actuar pedagógicament en aquest proble-
ma, I'antropologia, en el seu sentit més tradicional i etnografic, enca-
ra hi pot aportar quelcom més, ja que tan important com aquestes 
distincions teóriques entre els conceptes és saber com aquests ope-
ren en la ment de les persones, ja que podria passar que, malgrat 
tant de treball antropológic, continués sent cert alió que Lévi-Strauss 
assenyalava també als anys cinquanta, és a dir, que la diversitat de 
races i la de cultures, si no de dret, sí de fet, continu'in estretament 
Iligades en la consciencia pública (Lévi-Strauss, 1993: 40). En aquest 
cas caldria preguntar-se fins a quin punt, tot i que des de la teoria 
que serveix de base als dissenys pedagógics es doni per su posada 
aquesta distinció, enfocar aquests dissenys en funció de diferencies 
racials podria servir -ben al contrari del que es pretén- per reafir-
mar encara més aquesta associació, a causa de la influencia, que la 
própia antropologia ha mostrat, que en la transmissió de la cultura i 
la generació de patrons culturals tenen no només els mecanismes 
explícits, sinó també les concepcions i els processos implícits (Spind-
ler, 1993: 209). En darrer terme, i generalitzant encara més, caldria 
preguntar-se per les imatges i les concepcions que promociona el 
propi discurs multiculturalista. 
I és que, un cop trencada la línia que uneix raya i cultura, resta 
encara el problema de la relació entre les cultures. I aquí és on, 
segons el parer de Geertz, plantejaments com els de Lévi-Strauss es 
manifesten insuficients i inadequats a les noves situacions, les quals 
es caracteritzen per un procés de "difuminació deis contrastos cultu-
rals", davant el qual ja no és possible I'actitud -que ell exemplifica 
tant en el Lévi-Strauss de Rar;;a ¡cultura, com en el "Iiberalisme burges 
(7) Tal com ha tornat a assenyalar recentment A. Kuper, entre les posicions biologicis-
tes i culturalistes extremes es pot pensar en una influéncia recíproca entre tots dos 
factors al Ilarg del temps, la qual cosa «implicaria que els factor s culturals i bioló-
gics interactuen, i que cap d'aquests dos conjunts no és estátic» (Kuper, 1996: 18). 
És evident el nou marge de possibilitats que amb aixó s'obren a I'influx i a la inter-
venció ambiental, i a I'específicament educativa, que ja no es veu abocada a xocar 
amb el límil infranquejable d'una prelesa barrera biológica, i no solament, per cert, 
pel que fa a I'heréncia col·lectiva, sinó també a la individual, la qual cosa portaria 
a un altre ampli camp de qüestions. 
42 
postmodern .. de Richard Rorty- de la impermeabilitat del som qui som 
i ells són qui sód. Avui, quan "I'estrangeria no comenc;;a als marges 
deis rius, sinó en els de la pell .. , no hi ha cap més alternativa que 
conéixer I'altra persona i viure conforme a aquest coneixement, o con-
demnar-se a un solipsisme absurdo 
"La dificultat aquí és enorme, com sempre va ser. Comprehendre el que 
d'alguna manera ens és, i probablement ens continu'i sent, alie sense 
ni tan sois endolcir-ho amb vacues canc;:ons sobre la humanitat comu-
na, ni desactivar-ho amb la indiferencia del «a cadascú el que és seu", 
ni menystenir-ho titllant-ho d'encantador, estimable fins i tot, pero incon-
seqüent, és una destresa que hem d'adquirir arduament i que, un cop 
apresa, sempre de manera molt imperfecta, s'ha de treballar amb 
constancia per matenir-Ia viva; no és una capacitat connatural, com la 
tridimensionalitat en la percepció o el sentit de I'equilibri, en la qual 
puguem confiar tranquil'lament" (Geertz, 1996: 92). 
La diversitat ja no és una particularitat, sinó un nou tipus de vida 
cultural. I si I'educació consisteix a fomentar un sentit propi en I'edu-
cand a través deis recursos del seu entorn cultural, insistir massa en 
la necessitat de I'existéncia de programes d'educació multicultural 
enfocats cap a comunitats o grups específics pot provocar també I'e-
fecte oposat al que es pretén: la idea d'una excepcionalitat que avui, 
per contra, ha de ser considerada la norma. L'educació, o és multi-
cultural, o ensenya a veure que ja no existeix, no en terres Ilunyanes, 
sinó en el nostre propi ve'inat, una única manera d'interpretar i d'a-
costar-se a les coses, o simplement no és educació, perqué aquest 
món en el qual s'ha de desenvolupar I'educand ja no és el món d'una 
diversitat de cultures, sinó d'una cultura de diversitat. 
Queda, per descomptat, la pregunta permanent de per que aques-
ta actitud cap a I'altra persona, no només com a recurs necessari de 
supervivencia, sinó com a criteri ético Potser la pregunta esta simple-
ment fora de lIoc, ja que sempre es pot adduir com són de pro-
blematiques les relacions entre el món de I'"ésser .. on treballa 
I'antropologia empírica, i el món del "deure .. de les qüestions morals. 
Un cop més, no hi ha dubte que les barreres entre les disciplines 
repercuteixen negativament en aquest camp, en el qual tan necessa-
ri és un tractament interdisciplinari. ¿O potser, com assenyala Geertz 
(1996: 81), el que necessitem és idear noves eines moral s a fi de res-
pondre a uns problemes que avui han deixat de produir-se només 
entre les societats, per emergir plenament en I'interior d'elles matei-
(8) Per a una confrontació de les implicacions que per I'educació multicultural tenen 
I'estructuralisme de Lévi-Strauss i I'antropologia simbólica de Geertz. vegeu: Reyero 
(1995). 
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xes? Doncs és cert que si, com conclou Walzer, el liberalisme i el 
comunitarisme quant a postures eticopolítiques són per si soles insu-
ficients com a res posta a les demandes de les actuals societats mul-
ticulturals és a causa, justament, segons ell mateix indica, del fet que 
en elles tan importants com els efectes de diferenciació interna entre 
els diversos grups, són els de diferenciació d'aquests respecte als 
seus marcs originals de referencia (Walzer, 1995: 106), la qual cosa 
no representa sinó un signe més d'aquest procés de difuminació deis 
contrastos culturals. En aquesta situació no es pot ser ja només libe-
ral perque els altres són aquí, al costat, mostrant, de vegades de 
manera dramatica, la nostra propia precarietat. 1, de la mateixa mane-
ra, no es pot ser ja només comunitarista, perque el comunitarisme fla-
queja quan les comunitats desdibuixen els seus límits, quan més que 
de comunitats diferents, cadascuna unida entorn d'una doctrina com-
prehensiva -per citar I'expressió de Rawls- es tracta d'una única 
comunitat en la qual conviuen idees diferents, quan la representació 
de la diversitat més que a una natura morta s'assembla a un collage 
(Geertz, 1996: 89). 
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11) 
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o: 
A partir de las dificulta- Oans la mesure oú il Given the difficulties of O 
des para responder al est difficile de répondre responding to the pre- O 
fenómeno multiculturalis- au phénoméne multicul- sent multicultural pheno- 3 
r:: ta actual desde posicio- turaliste actuel en se menon from positions ::::J 
nes sólo liberales o sólo pla9ant d'un point de which are only liberal or ;:; 
comunitarias, este artí- vue uniquement libéral only community, this ~ 
culo explora las aporta- ou communautalre, cet article explores the con- » 
ciones que puede hacer article explore la fa90n tributions to the debate 
" ... al debate la antropolo- dont I'anthropologie that might be made by O 
gía empírica. Los auto- empirique peut contri- empirical anthropology. >< 3' res mantienen la tesis buer au débat. Les The authors sustain the 11) 
de que, pese a la situa- auteurs soutiennent la thesis tha!, in spite of O 
ción de conflicto que thése que, malgré la the conflicts that the O' 
para el conjunto de las situation de conflit qu'a crisis of the paradlgm ::::J 1/1 
ciencias sociales ha supposé pour I'ensem- of modernity has =: 
supuesto la crisis del ble des sciences socia- brought to the social O" 
paradigma de la moder- les la crise du sciences as a whole, 1/1 
nidad, olvidarse del paradigme de la moder- forgetting about the 9: 
.o' aporte antropológico nité, oublier /'apport anthropological contribu- r:: 
puede llevar a los pro- anthropologique peut tion may lead to multi- (1) 
gramas de educación conduire á des pro- cultural education 1/1 
multicultural a efectos grammes d'éducation programmes which are 
opuestos a los pretendi- multiculturelle tout á fait the opposite of the 
dos. Tal es lo que es contraires au but ones intended. That can 
fácil que suceda cuan- recherché. e'est géné- easily happen when too 
do se utiliza un concep- ralement le cas lorsque sta tic or restricted a 
to demasiado estático o /'on utilise un concept concept 01 culture is 
restringido de cultura, trop sta tique ou restreint used, as is the case 
como es el caso de la de culture. Ainsi, I'assi- with the Irequent assimi-
asimilación que se reali- milation souvent elfec- lation in those program-
za a menudo en estos tuée dans ces mes of cultural diversity 
programas entre diversi- programmes entre diver- and racial diversity, 
dad cultural y diversi- sité culturelle et diversi- which implies ignoring 
dad racial, y que té raciale revient á tirer over a century of anth-
supone desoir más de un trait sur plus d'un ropological argumento 
un siglo de discusión siécle de discussion 
antropológica. anthropologique. 
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